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CONVERSÃO AO ISLÃ NO BRASIL
Diferenças étnicas e a construção de novas identidades*
O artigo tem por objetivo apresentar a conversão de brasileiros, sem nenhuma
ascendência árabe, ao Islã, resultado de uma pesquisa realizada junto à comu-
nidade muçulmana de São Paulo e sua região metropolitana. Os resultados
empíricos mostraram valores voltados à reorganização de seus projetos, rompi-
mento com o antigo modo de vida, adesão a uma nova visão de mundo e con-
strução de novas identidades a partir do retorno à tradição. Por outro lado,
demonstraram dificuldades relacionadas às diferenças étnicas. O desafio dos con-
vertidos é fazer parte da comunidade muçulmana de São Paulo como reprodu-
tor de idéias e sentimentos e identificar-se com ela enquanto identidade individual
e grupal. Nesse sentido, o artigo apresenta a ampliação da comunidade muçulmana
pesquisada, mostrando os processos de conversão e as dificuldades devido aos
aspectos culturais e étnicos da religião e da comunidade, primariamente, com-
posta por imigrantes sírios e libaneses.
Conversion to islam in Brasil.
Ethnic differences and the building of new identities
This article examines the religious conversion of Brazilians to Islam in the São
Paulo metropolitan area. Results revealed a refocusing of values and goals, includ-
ing the severing of former lifestyles, the adoption of a new world vision, and the
creation of a new identity through the return to traditional standards. Ethnic
differences were also observed in the experiences of converts. Perhaps the key
challenge for converts was to balance their membership in the Muslim commu-
nity, and to promote its group oriented values, while simultaneously maintain-
ing their individual identity. In sum, this article documents the process of religious
conversion and the expansion of the Muslim community in São Paulo. It also
reveals the difficulties related to conversion due to cultural and ethnic differences
within the Muslim community of São Paulo that primarily consists of immigrants
from Syria and Lebanon.
Conversion à l’islam au Brésil.
Différences ethniques et construction de nouvelles identités
Cet article, fondé sur une recherche dans la communauté musulmane de São
Paulo et de sa région métropolitaine, tente une approche de la conversion à l’is-
lam de Brésiliens sans ascendance arabe. Les résultats empiriques ont mis en
évidence des valeurs tournées vers la réorientation de leurs projets, la rupture
avec l’ancien mode de vie, l’adhésion à une nouvelle vision du monde et la
construction de nouvelles identités à partir du retour à la tradition. Par ailleurs,
ils ont montré les difficultés relatives aux différences ethniques. L’enjeu pour les
convertis est de faire partie de la communauté musulmane de São Paulo en tant
que porteuse d’idées et sentiments, et de s’y identitifer sur le plan individuel et
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1 Conforme site oficial do IBGE : <www.Ibge.gov.br>.
2 Dados sobre crescimento do Islã retirados do site por Mônica Muniz.
3 Programa Ecumênico da Rede Globo de Televisão, dedicado ao Islã, às sextas feiras.
4 Embora seja praticamente consenso na literatura sobre imigração que o primeiro fluxo
migratório árabe, no Brasil, seja 1860 (H 1985), alguns dados com relação às datas de
entradas destes sírios e libaneses, no Brasil, divergem em função dos imigrantes terem sido regis-
trados como turco, turco-árabe, turco-asiático, libaneses e sírios. Para Truzzi a data inicial da
imigração ocorreu em 1890 (T 1997).
collectif. Mais dans la communauté qui a été l’objet de l’enquête, son élargisse-
ment par la conversion dévoile aussi des difficultés dues aux aspects culturels et
ethniques d’une religion qui tire son origine d’immigrants d’ascendance syriennes
et libanaises.
O assunto « Islã », no Brasil, ainda não foi amplamente estudado e discutidonos meios acadêmicos, se comparado com países da Europa e com os Estados
Unidos. Talvez isso ocorra em função do baixo número de muçulmanos em relação
ao grande número de católicos e das outras manifestações religiosas que crescem
no Brasil, como é o caso das religiões afro-brasileiras, evangélicas e outras. Estas,
sim, amplamente debatidas nos meios intelectuais. A falta de precisão de dados
das instituições oficiais islâmicas e a insignificância estatística com relação ao
número de adeptos colocam a comunidade islâmica, no Brasil, como grupo
minoritário e de menor importância acadêmica. O último censo demográfico
brasileiro, do ano de 2000, realizado pelo IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia
e Estatística), demonstra que o número de muçulmanos gira em torno de 20 000
pessoas enquanto os seguidores das religiões afro-brasileiras atingem os 570 000
e os evangélicos, os 26 milhões, aproximadamente1. Apesar dos dados do IBGE
mostrarem pouca representatividade da comunidade muçulmana no Brasil, as insti-
tuições islâmicas brasileiras mostram números imprecisos, que variam entre 500 000
e 2 milhões de muçulmanos, dependendo da fonte (Oliveira & Mariz 2005 e
Montenegro 2002). Os dados estatísticos das duas fontes, comunidade muçulmana
brasileira e IBGE, ainda serão números bem pequenos se comparados com os 15 mil-
hões de muçulmanos na Europa e os 5 ou 6 milhões de muçulmanos nos Estados
Unidos (Tiesler 2005).
Apesar de o grupo islâmico existir em número reduzido no Brasil, o seu estudo
e a sua análise tornam-se importantes na medida em que, mesmo diante da
exposição negativa apresentada pelas mídias nacionais e internacionais, o Islã tem
sido apresentado por essas mesmas mídias como a religião que mais cresce no
mundo em número de adeptos2. Este crescimento (Marques 2000) pode ser con-
statado pelo aumento do número de sites islâmicos, fóruns, cursos de árabe ofe-
recidos nas comunidades islâmicas. Além disso, hoje é freqüente a transmissão de
sermões por rádio e televisão3.
Independentemente da discussão do Islã ser ou não uma religião étnica, uma
religião de imigrantes (Montenegro 2002) no Brasil, a comunidade muçulmana
foi resultado da imigração árabe, principalmente de sírios e libaneses, a partir da
Segunda Guerra Mundial. No entanto, o primeiro fluxo migratório começou em
18604. Esse primeiro momento caracterizou-se pela chegada dos árabes cristãos
     291
5 Também conhecido como « Levante dos Malês ». Para alguns autores, a palavra « malê »
vem de « imalê », que na língua iorubá significa muçulmano, no entanto existem divergências
com relação a sua origem e significado.
em função do domínio Otomano ; chegaram, em seguida, os árabes muçulmanos.
O segundo período migratório teve como característica a grande ligação com a
terra natal. Os imigrantes eram cidadãos politizados, envolvidos em movimentos
sociais ou políticos em suas regiões de origem, e mantinham a união através da
língua árabe. Eles consideravam-se árabes e se identificavam com as causas palestina
e libanesa. Esse segundo fluxo pode ser explicado pela implantação do Estado de
Israel e pela frustração gerada pelo fracasso das lutas em prol da independência
da Síria e do Líbano. No entanto, embora tenham sido esses imigrantes sírios e
libaneses os maiores divulgadores e propagadores do Islã, no Brasil, há indícios
de que a presença muçulmana date da sua colonização. Ainda nos dias de hoje
pode-se perceber costumes mouros, como lendas, expressões, jogos, indumentárias
e alimentações que foram trazidas, na memória dos portugueses, como lembrança
da presença moura, no Algarve, de duzentos e cinqüenta anos antes da colo-
nização do Brasil. O turbante das baianas, as estórias da mãe d’água, as refeições
servidas no chão de casas simples e das fazendas, as comidas como arroz doce,
frutas secas, o cuscuz, algumas superstições, expressões como « graças a Deus »,
« pelo amor de Deus », gestos de mão para chamar alguém ou morder dedos
como sinal de raiva, são alguns dos exemplos desses traços mouros, herança dos
nossos antepassados portugueses (Cascudo 1984). Existem também algumas influências,
na nossa arquitetura, como as torres das igrejas e as molduras de janelas, e obje-
tos, como leques, guarda-sóis e outros.
Apesar do Brasil não ser, notoriamente, reconhecido como um país de muitas
tradições islâmicas, embora exista traços culturais deixados pelos portugueses, de
influência moura, há também a influência dos africanos muçulmanos, trazidos
como escravos. O uso da roupa branca às sextas feiras e o patuá portado por
adeptos do candomblé são mostras dessa herança.
Na história de escravidão dos africanos no Brasil, muitos dos que aqui chegaram
eram muçulmanos e vinham de várias partes da costa africana. Os escravos eram
conhecidos por nomes diferentes daqueles que tinham na África. Os de língua
iorubá, por exemplo, eram chamados de nagôs e muitos eram muçulmanos, embora
a maioria fosse adepta ao candomblé. Os de etnia haussá eram mais islamizados.
Em Salvador, na madrugada de 25 de janeiro de 1835, um grupo de escravos
africanos promoveu uma revolta que ficou conhecida como Revolta dos Malês5.
(Reis 2003) Os malês foram massacrados e durante anos espalhou-se o medo de
que um novo levante pudesse ocorrer. Não se sabe quais os planos, caso os Malês
saíssem vitoriosos, o que se sabe é que a revolta aconteceu no final do mês do
Ramadã e que os revoltosos usavam vestimentas tipicamente muçulmanas e amule-
tos protetores feitos a partir de versos do Corão. Especula-se que, em caso de
vitória, a Bahia pudesse se tornar uma nação islâmica.
Embora o Islã, no Brasil, segundo alguns autores tenha seu início na colo-
nização, a presença mais efetiva se deu a partir das imigrações sírias e libanesas
e em menor número imigrantes vindos da Palestina, Paquistão, alguns países
africanos e outros.
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6 Para N 1996, « a presença do imigrante árabe muçulmano e a propagação do pen-
samento do Islão no Ocidente são fatos que contribuíram para a conversão de brasileiros à
prática do islamismo ».
7 Em R 1997 : 20, « … a confluência de tão variadas matrizes formadoras poderia ter
resultado numa sociedade multiétnica dilacerada pela oposição de componentes diferenciados e
imiscíveis. Ocorreu justamente o contrário, uma vez que, apesar de sobreviverem na fisionomia
somática e no espírito dos brasileiros os signos de sua ancestralidade, não se diferenciam em
antagônicas minorias raciais, culturais ou regionais, vinculadas a lealdades étnicas próprias e dis-
putantes da autonomia frente à nação ».
Baseados em argumentos da minha pesquisa realizada com a comunidade muçul-
mana de São Paulo e região metropolitana, há indícios de que a presença, no
Brasil, do imigrante muçulmano árabe, sírio e libanês e a propagação das idéias
do Islã6 no nosso meio favoreceram e propiciaram a escolha de alguns brasileiros,
sem nenhuma ascendência árabe, a se converter ao Islã. Embora as mulheres
tivessem se destacado como protagonistas da pesquisa, os depoimentos dos homens
foram de grande importância e serviram de reforço e contraponto aos temas abor-
dados pelas mulheres. As entrevistas demonstraram o caminho que esses conver-
tidos trilharam até encontrarem o Islã, como foi o processo de conversão e
apontaram os benefícios e as dificuldades advindas da decisão. Uma dessas
dificuldades esbarra na questão étnica, embora existam indicações de que as assime-
trias do « ethos árabe » e « ethos não árabe », em parte, tenham sido superadas
pelo comprometimento com a religião.
Conversão e identidade
A ampliação das comunidades muçulmanas do Brasil através da conversão e,
especificamente, da comunidade muçulmana de São Paulo e região metropolitana,
certamente, vem contribuir com as estatísticas que demonstram o crescimento do
Islã em relação aos números absolutos de adeptos. Essas conversões vieram ocor-
rer num solo religioso fértil e multiétnico, com vários componentes diferenciados
em função das diversas matrizes que compõe a sociedade brasileira7. Alguns
brasileiros, sem nenhuma ascendência árabe, se juntaram à comunidade muçulmana,
primariamente formada por sírios e libaneses, passando a respeitar a rigidez da
religião, no sentido do cumprimento dos preceitos religiosos, contrapondo-se ao
cenário despojado do país. Por exemplo, os desfiles de carnaval, onde as mulheres
têm os corpos completamente à mostra, e as danças são, por vezes, erotizadas.
É interessante observar que o Brasil possui um grande leque religioso e o catoli-
cismo é visto como a « religião de todos » (Brandão 1988 : 47), embora existam
as migrações para outras religiões. Richard Travisano (Hood et al. 1996 : 276)
chamou essas migrações e conversões menos radicais – com relação aos funda-
mentos ideológicos e religiosos e sem rompimento definitivo com o modo de vida
anterior – de « alternação ». No caso do convertido ao Islã, entretanto, o que se
observou foi uma forma mais radical, com mudança do seu modo de vida e de
sua visão sobre o mundo.
Seria propício também observar que a « conversão » pode apresentar-se sob
aspectos psicológicos, sociológicos, antropológicos e históricos. E ainda pode ser
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8 Conforme R e C (H & S et al., op. cit. : 280), existem duas formas
de conversão : súbita e gradual. A súbita é rápida, emocional, com forças externas atuando sobre
o convertido, é uma dramática transformação de si mesmo com a percepção da mudança de
comportamento. É mais comum nos adolescentes e é discutida como sendo precedida por crise,
associada ao emocional. A conversão « gradual », é racional, ativa, busca a auto-realização den-
tro do grupo e a mudança de comportamento é anterior à conversão.
9 Conforme S (1995 : 84-85), no modelo « ativo », um dos modelos dentro dos estudos
contemporâneos, o convertido é um indivíduo que procura ou é confrontado com uma nova
fé, escolhendo e comprometendo-se, livremente, com a escolha, mesmo que haja fatores psi-
cológicos ou sociais que possam afetar a decisão.
10 O significado de ser muçulmano é exatamente o conceito da submissão total à vontade de
Deus.
11 Em G 1990 : 16-18.
analisada sob as dimensões da « tradição », « transformação » e « transcendência »
(Elíade 1987 : 73-74). No entanto, para essa análise, recorri ao conceito Travisano
de « conversão como radical reorganização da identidade, pensamento e vida »
assim como da descontinuidade de crença e visão de mundo, rejeição do modo
de vida anterior e adesão a um outro modo de vida.
A análise dos dados das 15 entrevistas abertas – realizadas sobre o histórico
de vida dos convertidos, a trajetória religiosa de cada um, os motivos que os
levaram a converter, as dificuldades e facilidades antes, durante e após se tornarem
muçulmanos – apontaram para uma forma « gradual »8 e « ativa »9 de conversão.
A motivação pela opção de tornar-se adepto ao Islã, para alguns, se deve à falta
de « identidade religiosa » ; para outros, o estímulo ao estudo relacionado às
religiões ou experiências pessoais dramáticas. Para alguns, ainda, a desorganiza-
ção familiar ou a dúvida com relação à existência de Deus foram os motivos que
os levaram a se converter. Outros entrevistados apontaram motivações nas questões
político/étnicas. Estes tiveram participação ou lideraram movimentos sociais e de
esquerda.
A conversão pode ser vista por vários prismas. No conceito islâmico, tornar-se
um muçulmano, através da conversão, é uma forma de voltar a um estado anterior-
mente experimentado. Para eles, todos nascem em total estado de submissão, ou
seja, todos nascem muçulmanos10, por isso assumem que as pessoas se « revertem »
ao aceitarem o Islã como sua religião. Para William James11, a unificação do « eu
dividido » é a maior contribuição para a crença religiosa, e a conversão repre-
senta o melhor exemplo dessa « unificação do eu ». Os brasileiros convertidos ao
Islã aceitaram tanto a total submissão à vontade de Deus quanto a unificação do
eu, o que resultou no reconhecimento da solução de seus problemas. Wohlrab-
Sahr (2002 : 1-17), em artigo sobre a conversão ao Islã na Alemanha e nos Estados
Unidos, debate essa questão à luz da teoria funcional, que relaciona a crise
biográfica à conversão religiosa, descrevendo-a como relação entre « problema-
referência » e « problema-solução ». A teoria funcional a que se refere é desen-
volvida por Luhman (1970) e diz respeito à substituição da idéia de « manutenção
da continuidade » pela resolução do problema, considerando alguns « problemas-
referências ». Para Wohlrab-Sahr, a abordagem funcional relaciona religião e
biografia. Na pesquisa realizada na comunidade muçulmana, em São Paulo, a
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12 Exemplo : citação de homem convertido, « julgava errado, no cristianismo, o conceito de
trindade, o fato de Jesus ser filho de Deus, quantidade de santos e ídolos, clero como interces-
sores entre o fiel e Deus, Adão como primeiro homem, e não como primeiro profeta, o pecado
original e a culpa de Eva ».
biografia foi utilizada com finalidade de observar as conexões entre a religião, o
modo de vida anterior à conversão e o modo de vida pós-conversão.
Com objetivo de detectar esses possíveis « problemas-referências » dos atores da
pesquisa, foi realizado um questionário que possibilitasse o melhor entendimento
desse ciclo de vida e suas relações sociais e familiares. Do material concatenado,
foi possível extrair uma biografia geral dos convertidos. As crises relacionadas às
buscas religiosas ficaram explícitas nos relatos dos convertidos que declararam cer-
tas dificuldades por não terem uma religião ou crença com que se identificassem.
Citações como « sempre senti falta de uma religião », « desde pequena conheci
muitas religiões » ou « achava estranho não ter uma religião », demonstram essa
crise pela falta de identificação religiosa. Em alguns casos, a experiência da dúvida
com relação à existência de Deus trouxe rejeição e frustração por não encontrá-
Lo. Outros experimentaram rupturas pessoais, como separações, problemas fami-
liares, doenças e morte de pessoas próximas, o que os motivou a buscar na religião
o conforto.
O material empírico da pesquisa realizada por Wohlrab-Sahr não aponta para
os conflitos « intra-religiosos » como causas das conversões ao Islã. No caso brasileiro,
numa análise sistemática, há também indicação da existência desses conflitos intra-
religiosos além dos outros « problemas-referências » relevantes já citados12.
Às crises biográficas soma-se a insegurança gerada pela ausência de uma iden-
tidade que supere as adversidades. A busca dessa identidade será encontrada no
grupo a que o convertido passará a pertencer. A sua transformação num indiví-
duo confiante perante as situações cotidianas o ajudará a colocar em prática os
seus ideais e assumir os seus valores.
O termo identidade tem provocado discussões nos meios intelectuais pela própria
natureza ambivalente face à modernidade. Segundo Zigmunt Bauman « a idéia
de “ identidade ” nasceu da crise de pertencimento e do esforço que esta desencadeou
no sentido de transpor a brecha entre o “ deve ” e o “ é ” e erguer a realidade
ao nível dos padrões estabelecidos pela idéia – recriar a realidade à semelhança
da idéia » (Bauman 2005 : 17-18). O pertencimento e a identidade, para Bauman,
estão em constante mutação, visto que o indivíduo toma decisões, percorre cami-
nhos e age de formas diversas. Para ele « a construção da identidade assumiu a
forma de uma experimentação infindável e os experimentos jamais terminam ».
A nossa identidade acompanha o mundo em constante movimento. Para ele, o
indivíduo busca, constrói e mantêm as referências comuns das suas identidades
em movimento, lutando para juntar-se aos grupos que, igualmente, se movimen-
tam de forma veloz, tentando se sentir pertencentes por um momento e não por
muito tempo. No entanto, para os convertidos, o sentimento de pertencimento a
uma comunidade e a nova identidade, que resultou da conversão, é presumido
como efetivo.
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13 Segundo B (2005 : 17), « É comum afirmar que as “ comunidades ” (às quais as iden-
tidades se referem como sendo as entidades que as definem) são de dois tipos. Existem comu-
nidades de vida e de destino, cujos membros (segundo a fórmula de Siegfried Kracauer) “ vivem
juntos numa ligação absoluta ”, e outras que são “ fundidas unicamente por idéias ou por uma
variedade de princípios ” ».
14 Conforme P 1992 : 204, citado por M 2000 : 28.
A busca de nova identidade causa apreensão e tensão e a comunidade torna-
se uma boa alternativa. Em Weber (1987) a comunidade baseia-se nas ligações
emocionais, afetivas ou tradicionais, não importando as conveniências e sobriedades
das considerações que predominam nessas relações. Essas comunidades estarão
sempre abertas aos valores emocionais indo além das utilidades arbitrárias. Em
Bauman as comunidades são o « porto seguro » para as pessoas inseguras e assus-
tadas com a transitoriedade do mundo. No entanto, ele polariza, afirmando que
essa mesma comunidade que acolhe pode ter tanto a visão do paraíso quanto a
visão do inferno. Ele vê ambigüidade na comunidade onde um indivíduo que está
simultaneamente sobrecarregado de responsabilidades e ansioso por mais liberdade
poderá se sobrecarregar ainda mais das responsabilidades. No caso dos conver-
tidos ao Islã da comunidade de São Paulo e região metropolitana, os aspectos
emocionais e afetivos estão presentes na relação com a comunidade e com senti-
mento de pertencer a ummah global de fé. Por outro lado, a ambigüidade fica por
conta dos aspectos culturais árabes, presentes na comunidade de maioria síria e
libanesa, que, segundo os convertidos entrevistados, se confundem com a religião.
Isso gera insatisfações e desconfortos.
Os « muçulmanos brasileiros » citados neste artigo vêm enfatizar uma catego-
ria de brasileiros, sem nenhuma ascendência árabe, que se converteram ao Islã e
que se sentem, algumas vezes, discriminados pela própria comunidade. Apropriando
da divisão de categoria de Siegfried Kracauer, citado por Zygmunt Bauman13,
esses « muçulmanos brasileiros » tentam se encaixar na comunidade de « vida »,
onde os « membros vivem juntos numa ligação absoluta » e que é formada, a prio-
ri, por sírios e libaneses. No entanto, eles se identificam mais com a comunidade
de « destino », constituída pelas idéias e princípios do Islã. Com isso, essa comu-
nidade muçulmana, se olhada por fora, é homogênea devido a sua « identidade »
islâmica global, porém, internamente, é heterogênea por conta das diferenças entre
os dois « ethos » : o árabe e o brasileiro.
Apesar dessas diferenças, há indícios de que os convertidos ao Islã se compro-
metem com a religião e, em parte, superam as dificuldades de fazer parte de uma
comunidade religiosa que é minoria no país e que é vista, pelos não muçulmanos,
como radical e autoritária. Esses muçulmanos convertidos assumem o que Lofland
e Stark (1965) apresentam como « o estabelecimento das relações afetivas dentro
do grupo », « a redução dos contatos externos ao grupo » e « a interação com
outros membros do grupo ». Anteriormente à conversão existem fases de conflito
como « momento de profunda tensão e insatisfação », « disposição espiritual », 
« busca religiosa » e « a oferta religiosa ».
A aceitabilidade, admissibilidade e credibilidade são vistas, por Pollack, como
critérios importantes para a construção das identidades14. Dentro desse conceito,
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15 Patologia. Nome científico, parotidite epidêmica, também conhecida por trasorelho.
16 Depoimento colhido em entrevistas dos convertidos.
os convertidos ao Islã das comunidades de São Paulo e região metropolitana pas-
saram a aceitar a tradição islâmica e admitem pertencer a uma comunidade. O
sentimento de pátria distante que os sírios e libaneses sentem de certa forma os
une, embora não se negue a fragmentação que fica por conta das diferenças cu-
lturais, sociais e afetivas dentro do grupo. É nesse contexto que o convertido deve-
rá inserir-se e identificar-se. Porém, essa integração não tem sido tarefa muito
fácil, tendo em vista essas diferenças culturais e étnicas. Diante disso, os conver-
tidos, apesar de se mostrarem integrados à comunidade muçulmana enquanto
identidades individuais, se diferenciam enquanto identidade grupal. É o que os
faz imaginar ser possível um tipo de Islã que chamam de « Islã brasileiro ».
Etnicidade e Islã
Na antropologia, segundo Geertz, « é comum referir-se à coleção de noções de
um povo sobre como as coisas são em seu conjunto como sua visão de mundo.
A seu estilo geral de vida, à maneira como fazem as coisas e gostam como elas
sejam feitas, chamamos de ethos » (Geertz 2004 : 105). Torna-se função dos sím-
bolos religiosos a ligação da visão de mundo e o ethos, isto é, um apóia-se no
outro. É interessante observar que a valorização dos símbolos, principalmente
aqueles mais visíveis, como é o uso do véu islâmico pelas mulheres muçulmanas,
exterioriza sua crença e altera o olhar de ambos os lados, dos convertidos e da
sociedade que os vê. Se, por um lado, os convertidos se apresentam como um
muçulmano no sentido universalista e se expressam como tal, esse mesmo muçul-
mano será visto pela comunidade islâmica a que pertence como um « muçulmano
brasileiro », convertido. Embora os convertidos tentem emancipar-se dos aspectos
culturais e étnicos que compõem a comunidade muçulmana, a sociedade brasileira
os vê com estranhamento por não saber distinguir os aspectos étnicos e culturais
que compõem o Islã.
Em alguns relatos, bem-humorados ou com desapontamento, as convertidas
narram histórias pitorescas sobre situações que vivenciaram. Os casos vão de pes-
soas que perguntam se a roupa que usam é uma nova moda aos que satirizam
indagando se têm dor de dente, dor de ouvido ou caxumba15, por causa do uso
do véu. Existem ainda os que hostilizam insinuando que elas deveriam voltar para
sua terra natal, alusão, é claro, à idéia ligada à radicalização muçulmana ou visão
distorcida do Islã como religião que abriga o terrorismo, exibida pelos meios de
comunicação. As dificuldades, os desacatos e insultos enfrentados pelos conver-
tidos no cotidiano, num país em que o Islã representa a minoria, são compensa-
dos pela idéia de « pertencimento ». O convertido acredita que as recompensas
são maiores do que as dificuldades enfrentadas, embora não neguem os percalços
por conta dos aspectos culturais e étnicos da comunidade muçulmana de São
Paulo.
Em depoimentos16 como « existe um etnocentrismo grande, “ arabismo ”, que
coloca os árabes numa pretensa segurança e sentimento de superioridade », 
     297
17 Não existem dados se os muçulmanos que estudam nas universidades de países árabes são
brasileiros, sem ascendência árabe ou se são descendentes de árabes. Hoje, a Comunidade
Beneficente de Santo Amaro, através do xeque Al-Bustani, lidera um projeto de criação de uma
Faculdade de Teologia Islâmica no Brasil.
18 A circuncisão feminina é uma prática tribal que surgiu na Eritréia pré-monoteísta indo
depois para a Somália, Sudão, Egito e outros países africanos.
19 Termo citado pelos próprios convertidos.
« existe um grande preconceito por parte daqueles que já nasceram em berço
muçulmano com relação àqueles que se tornaram muçulmanos », « os árabes
acham que têm o monopólio do Islã e nos países onde não existe tradição islâmica,
a tendência é importar o estilo árabe », os convertidos demonstram a dificuldade
de relacionamento dentro da comunidade muçulmana, em função das diferenças
culturais, e o incômodo da tentativa de « arabização » por conta do background
árabe predominante na comunidade de São Paulo. Num cenário diferente, a comu-
nidade muçulmana do Rio de Janeiro não sofre a influência direta da « arabiza-
ção », visto que é formada, em sua maioria, por muçulmanos não árabes. Enquanto
em São Paulo os convertidos representam 15 % da comunidade (Montenegro
2002 : 69), no Rio de Janeiro os convertidos representam de 50 % a 60 %, o
que significa dizer que os valores, por si só, já demonstram que a porcentagem
dos convertidos não-árabes determina o perfil de cada uma dessas comunidades.
A despeito do significado dos termos « islamização » e « arabização », que são
contraditórios, os convertidos da comunidade de São Paulo, de certa forma, acabam
passando pelos dois processos, diferentemente da comunidade do Rio de Janeiro,
que luta pela « desarabização » (Ibid. : 72-74.). Essa desarabização fica por conta
da refutação da idéia da religião muçulmana como sendo religião de imigrantes
árabes. A Arábia Saudita e outros países árabes propiciam estudos para os muçul-
manos brasileiros em suas universidades17, enviam recursos financeiros, colabo-
radores e líderes, o que reforça a idéia da implantação de um Islã carregado de
arabismo como ideologia.
O Islã, por ter surgido no mundo árabe, traz fortes traços culturais, embora a
expansão da religião para outros países tenha contribuído para o estabelecimento
de uma rica variedade cultural. Existem controvérsias dentro da própria comu-
nidade universal, a ummah islâmica, sobre a rotulação e diversificação de práticas
como é o caso do « Islã negro » dos Estados Unidos, constituído a partir do movi-
mento negro em prol dos seus direitos civis, criado por Malcom X e atualmente
liderado por Louis Farrakhan. Outras divergências sobre as práticas do Islã, li-
gadas à cultura de cada país, podem ser exemplificadas pela circuncisão feminina,
constantemente citada como sendo islâmica18. No entanto, não há como negar a
existência do conceito de « Islã árabe »19, no Brasil, em função das suas raízes e
da exposição da mídia sobre os radicais muçulmanos ligados ao mundo árabe,
em detrimento da universalidade do Islã, proclamada no Corão.
O depoimento « um islã brasileiro já começa a ter uma cara própria e irá se
delineando com o crescimento do Islã no Brasil » reforça a idéia controversa
dentro da comunidade islâmica que fica por conta das diferenças étnicas, embora
não se negue que existam opiniões diferentes na mesma comunidade. Um dos
muçulmanos convertidos que teve a possibilidade de freqüentar uma escola islâmica
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20 Em matéria jornalística publicada pela Agência de Notícia Brasil-Árabe (ANBA) em 10 de
Fevereiro de 2006, Teologia islâmica, um projeto para o Brasil, página Cultura e Sociedade, at site
<www.anba.com.br>.
21 Termo utilizado para explicar a forma como os brasileiros lidam com as dificuldades. Ver
em B 1992.
22 « … eu junto duas e duas orações, eu faço as da manhã […] e agora estou trabalhando
a tarde, dá pra fazer as da manhã e do meio dia, a da tarde eu não faço, eu venho fazer em
casa junto com a do por do sol … ».
na Inglaterra apresentou o discurso universalista de que todos os muçulmanos 
são iguais, e o que diferencia os muçulmanos de países diferentes é a cultura de
cada um.
Segundo o xeque libanês Hussam al-Bustani, que mudou para o Brasil em
1993, a Sociedade Beneficente de Santo Amaro, em São Paulo, pretende abrir
um curso de graduação em Teologia Islâmica, que está em negociação com a
Universidade al-Jinan, localizada no Líbano20. Para ele, o maior interesse pelo
curso, no Brasil, vem de não muçulmanos que não têm origem árabe. Segundo
al-Bustani, a universidade libanesa combina com o perfil dos brasileiros, por ser
uma instituição « moderna, onde estudam homens e mulheres ». Esse depoimento
do Xeque nos instiga a pensar em duas possibilidades : a implantação de uma
universidade islâmica « moderna » no Brasil como sinal de um possível « Islã
brasileiro » ou uma forma de arabização dos convertidos brasileiros. Existe tam-
bém uma possibilidade de ampliação da comunidade muçulmana no Brasil em
função da afirmação de al-Bustani de que a graduação, dentro da universidade,
poderá abrir portas para trabalhos em instituições do mundo islâmico, visto que
várias associações do mundo muçulmano têm interesses em divulgar a cultura
islâmica no Brasil. De certa forma, alguns convertidos passam a ter como patrões
membros da própria comunidade islâmica, o que proporciona uma melhor relação
entre trabalho e religião. No caso dos convertidos que não trabalham na comunidade,
o « jeitinho brasileiro »21 ajuda no cumprimento dos preceitos religiosos. Por exem-
plo, nas cinco preces diárias alguns dos convertidos disseram, em depoimentos,
que na impossibilidade de se ausentarem ao trabalho nos horários das preces, eles
« juntam » as orações como forma de compensar a oração não realizada22.
A Mesquita do Brasil, localizada em São Paulo, foi a primeira, construída em
1942. Sua importância se dá tanto por ter sido a primeira quanto por compor-
tar o maior número de fiéis nas preces das sextas-feiras e nas datas comemorati-
vas dentro do Islã. Embora o número de convertidos não árabes venha crescendo
no Brasil, só recentemente os sermões da Mesquita do Brasil, por exemplo, têm
sido traduzidos para o idioma Português. O mesmo acontece com a Sociedade
Muçulmana de São Bernardo do Campo, também importante por comportar um
grande número de muçulmanos. Tornou-se importante o ensinamento do idioma
árabe dentro da comunidade muçulmana aos não árabes, com objetivos corâni-
cos. O árabe é o idioma original da revelação sagrada além de ser, também, o
idioma no qual os muçulmanos fazem suas preces e sermões. Para atender a
comunidade muçulmana, existe grande número de sites islâmicos com textos sobre
os diversos assuntos relacionados à religião, cursos à distância de, por exemplo,
jurisprudência, oferecidos por universidades de estudos islâmicos internacionais.
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Além desses serviços, existem as agências matrimoniais e até mesmo conversões.
O número de fóruns de discussões, chats e blogs crescem na medida em que
cresce o interesse pelo conhecimento do Islã, seja pelos convertidos, pelos nasci-
dos muçulmanos ou pelos não muçulmanos. Outra fonte importante de infor-
mações que ajudam a comunidade de muçulmanos e não muçulmanos a discutir
o Islã são as associações, os centros de informações e as sociedades que compõem
um corpus de integração entre a ummah religiosa e todos que tenham curiosidade
em conhecer um pouco mais sobre a religião.
Apesar das controvérsias ligadas às rotulações do Islã como religião de imi-
grantes, « Islã árabe », « Islã negro », enfim, de um Islã particularista ou univer-
salista, o seu crescimento parece ser parte de uma movimentação migratória ou
deslocamentos devido às dificuldades sociais e econômicas nos países de origem.
Se em alguns países da Europa, em que a maioria dos muçulmanos vem de uma
mesma região geográfica e demonstram um forte padrão de reprodução de etni-
cidade, como é o caso turco na Alemanha, indianos e paquistaneses na Grã-
Bretanha ou dos magrebinos na França (Tiesler 2005), no Brasil a comunidade
muçulmana, primariamente formada pelos sírios e libaneses, não poderia ser dife-
rente. A necessidade de preservação cultural entre a comunidade de muçulmanos
de origem árabe constitui a moral cultural (Geertz 1989 : 143-144) que propor-
ciona visão de mundos próprios, ocasionando uma relação circular entre eles, mar-
ginalizando os considerados « outros ». Essa discriminação acaba por incentivar a
união dos convertidos de origem não árabe contra a « arabização » ; conseqüen-
temente, esforçam-se para um melhor conhecimento da religião e um bom con-
vívio com a comunidade, sem se deixarem engolir pela sua cultura.
Pierre Sanchis (1997 : 113) apresenta a dialética da busca das religiões, invocando
« ancestrais » e « raízes » diante de uma modernidade que privilegia o « emer-
gente » e « atual ». As raízes históricas da religião fazem muito bem àqueles que
pertencem a elas porque têm o sentimento de ser parte de algo duradouro. 
O « apego às raízes na defesa das identidades » pode levar a uma visão fundamen-
talista histórica, acrescenta al-Jabri (1999 : 39). Assim, o árabe muçulmano se
afirma diante de uma identidade e da tradição histórica e empunha a bandeira
do « ancestral fundador » do Islã, enquanto o muçulmano não árabe, apesar de
fazer parte da comunidade, não terá a mesma identidade, no sentido grupal.
Considerações finais
A secularização não parece resultar do completo desaparecimento das atividades
religiosas, no entanto, a separação da « Igreja » e « Estado », a partir da criação
do Brasil República, pode ter resultado na ampliação do mercado religioso (Pierucci
1999 : 7). Além disso, a falta de compromisso com o Estado também pode ter
levado ao crescimento desse mercado religioso, que disputa o consumidor prome-
tendo a solução dos problemas, o alívio para as dores físicas e espirituais. Há uma
nova tendência de (re)interpretação da teoria da secularização (Wohlrab-Sahr
2002 : 1), como um novo « paradigma » entre alguns sociólogos da religião, prin-
cipalmente nos Estados Unidos. Os debates se contrapõem aos antigos modos de
ver a secularização, criando significados contraditórios, com sentidos completamente
diferentes, como é o caso da « pluralização da cosmovisão » de Peter L. Berger,
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23 « A religião de hoje é a religião da mudança rápida, da lealdade pequena, do compro-
misso descartável. Mas não somente o crente muda de um credo para outro, como desta para
aquela igreja. As religiões mudam também e mudam muito rapidamente, visando alcançar clien-
tela anteriormente fora do alcance de sua mensagem » ( P 1999 : 3).
que postulava a idéia de que a relativização dos conteúdos religiosos perdia o 
« antigo status objetivado », hoje nem mais mencionados. Diante do novo con-
texto, a religião passa a ser discutida como uma nova opção de escolha racional
onde, no perde e ganha do mercado, os convertidos não garantem a fidelidade
trocando para outra religião conforme a necessidade. Existe também um melhor
envolvimento dos « profissionais » que concorrem no mercado, disputando o con-
sumidor ávido pelas soluções de seus problemas.
Embora tenham surgido essas novas correntes de pensamento e, para Prandi,
a religião, na atualidade, não seja vista como uma ruptura cultural e social23, se
recorrermos aos dados empíricos da pesquisa realizada na comunidade muçul-
mana de São Paulo, o que veremos é um caminho em direção ao conceito de
Travisano, como radical organização da identidade, mudança de visão de mundo,
rompimento com o passado e exteriorização da nova religião.
As transformações surgidas no mundo trouxeram como conseqüência a globa-
lização. Em Bauman (2005 : 10-12) o processo de globalização é uma forma radi-
cal e irreversível. A globalização, para ele, é uma « grande transformação » que
afetou estruturas estatais, condições de trabalho, relação entre Estados, subjetivi-
dade coletiva, produção cultural, vida cotidiana e as relações entre o eu e o outro.
O processo de globalização atingiu um estágio tal que não tem mais volta. Todos
dependem de todos. De certa forma, até mesmo com visão otimista, Bauman vê
no processo de globalização uma oportunidade da humanidade caminhar num
mesmo sentido garantindo tanto a vulnerabilidade quanto a segurança. Para ele
a globalização passa de maldição à benção quando afirma que a « humanidade
nunca teve uma chance melhor ». No entanto, é cauteloso e deixa uma interro-
gação se isso realmente pode acontecer, já que a possibilidade depende apenas
de nós. A questão identitária, conseqüência da falta de segurança com relação à
crise multiculturalista, pode também estar ligada ao colapso do Estado de bem-
estar social. A globalização, em Bauman, significa que o Estado não tem mais o
poder nem o desejo de manter uma união sólida e inabalável com a nação. 
O crescimento da sensação de insegurança, com a « corrosão do caráter », cria as
condições para o esvaziamento das instituições democráticas e as privatizações
públicas. Para ele a « corrosão do caráter » é a manifestação da profunda ansiedade
que caracteriza as tomadas de decisões, o comportamento e os projetos do homem
na sociedade moderna do ocidente.
Em Giddens, a globalização tende a influenciar o desenvolvimento de maneira
desigual e homogeneizar as culturas. Uma das formas de minimizar essas conse-
qüências pode ser a adoção de conceitos que têm como base as doutrinas reli-
giosas, no entanto, alerta Giddens que, embora as crenças e práticas religiosas
forneçam o refúgio das tribulações cotidianas, elas também podem ser fonte de
ansiedade e apreensão mental (Giddens 1991 : 109). Os temores do pecado e a
promessa de salvação vão moldando o cotidiano dos fiéis. Não importa em que
direção de pensamento se caminhe, a adoção de uma religião ou a adesão a qual-
     301
24 Narrativa de duas convertidas : « Após ter me desiludido também com as falsas maravi-
lhas do mundo moderno e perceber a decadência, hipocrisia, corrupção, comecei a entender 
os princípios islâmicos em seus variados aspectos espirituais, sociais, econômicos » (mulher con-
vertida 29 anos na época das entrevistas). « … não posso ser feliz se me rodeia a iniqüidade,
a injustiça e a fome […] a primeira coisa que me chamou atenção no Islã foi o seu extremo
sentido de igualdade, de solidariedade, justiça » (mulher convertida, 60 anos na época da
entrevista).
25 B. Oelze é um dos organizadores S (2005).
quer outro grupo é uma forma de sentir-se includente. A grande transformação
que afeta a vida cotidiana afeta, de modo particular, o indivíduo e sua identi-
dade. Fazer parte de uma comunidade é uma forma de sentir-se parte de um sis-
tema. A sensação de insegurança é assim minimizada, e o pertencimento oferece
a oportunidade de o indivíduo caminhar com o grupo e se preocupar com as
mesmas coisas.
No caso muçulmano, o que pareceu também motivar alguns convertidos foram
decepções dos conceitos do mundo moderno e a vontade de viver num mundo
mais justo, pautado pela igualdade24. Para Nabhan (1996 : 120), esse interesse dos
brasileiros pelo Islã pode ter vindo da possibilidade de compartilhar, além dessa
igualdade, a simplicidade e disciplina da prática religiosa. É importante observar
que a crise, em decorrência da perda de referência, no mundo que impõe seus
pontos de vista e implica em problemas de origem moral podem ter contribuído
para uma maior busca religiosa e, conseqüentemente, uma sensível transformação
dos convertidos.
Georg Simmel (2005 : 119-126), em seu ensaio sobre a imagem que gera seu
próprio mundo, explica a « essência da arte » através do « todo » e « parte ». As
coisas do mundo real são somente partes de um todo, que é o mundo. Simmel
exemplificou o conceito de « todo » como um circuito fechado, onde a energia
da obra de arte sai e volta, criando uma conexão tensa em si mesmo. Oelze25
questiona Simmel de forma interessante. Ele se contrapõe à noção de totalidade
da obra de arte. Para Oelze, uma obra de arte não é completa, pois ela corta
partes do mundo, das paisagens, assim como quando nós olhamos por uma janela.
Nosso olhar, ou visão de mundo, não é completo, diz ele.
A problematização desse artigo vem das contradições entre essas « partes » e o
« todo » que envolvem a identidade islâmica global, enquanto ummah transnacional
e a identidade nacional. Se numa análise olharmos o Islã enquanto religião que
supere as tradições históricas e conseguirmos enxergar nele o « todo » descrito por
Simmel, podemos enxergar o circuito fechado a que ele se refere, « a essência ».
No entanto, estaremos olhando por uma janela porque, mesmo dentro no Islã,
existem as diferenças que ficam por conta da própria divisão da religião como
sunita, xiita, sulfi, pelas escolas de direitos ou ainda pelo próprio conceito cultural
contido nas suas raízes. Ora, então se olharmos as « partes » que compõem esse
« todo » vamos perceber as diferenças étnicas e culturais. Por isso, existe um Islã
adequado às condições brasileiras, não num sentido da essência da religião, mas
num sentido de emancipação contra os particularismos culturais e étnicos da comu-
nidade formada principalmente pelos árabes.
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Num país como o Brasil, de minoria muçulmana, que tem uma comunidade,
em São Paulo, formada a partir de imigrantes árabes, e com a diversidade de
matrizes étnicas e um grande mercado de oferta religiosa, o Islã vem retomar
uma « tradição » destituída pela falta de compromisso religioso em função da se-
paração Igreja/Estado. Mohammed Abed al-Jabri 1999 : 11-13.) vê a tradição
pelo viés da razão do pensamento árabe, tratando a palavra « tradição » como
tradução do que ele chama de « turath », que « não é a herança de um pai morto,
mas sim um pai sempre presente, sempre vivo ». Para ele não cabe à modernidade
recusar a tradição nem romper com o passado, mas, antes de tudo, assumir a
relação de ambos na « contemporaneidade ». É seguir o progresso.
Abril de 2006
Vera Lúcia Maia MARQUES
Pontifícia Universidade Católica de São Paulo – PUC/SP
verinhamarques@terra.com.br
Bibliografia
A-J, M.A. 1999, Introdução à crítica da razão árabe, São Paulo, Editora Unesp.
B L. 1992, O jeitinho brasileiro, Rio de janeiro, Ed. Campus.
B, Z. 2005, Identidade. Entrevista a Benedeto Vecchi, Rio de Janeiro, Jorge Zahar.
B, C.R. 1988 « Ser católico : dimensões brasileiras um estudo sobre a atribuição através
da religião », in V. Sachs et al., Brasil & EUA : Religião e Identidade Nacional, Rio de Janeiro,
Graal : 47
C, L da Câmara 1984, Mouros, Franceses e Judeus, São Paulo, Ed. Perspectiva : 15-40.
E, M. 1987, The Encyclopedia of Religion, Nova Iorque, Macmillan.
G, E.V. 1990, Expectation and Experience. Explaining Religious Conversion, Atlanta, Scholars
Press (« Ventures in Religion », 2).
G, C. 1989, A Interpretação das Culturas, Rio de Janeiro, Livros Técnicos e Científicos Editora
SA.
——— 2004, Observando o Islã, Rio de Janeiro, Jorge Zahar Ed.
G, A. 1991, As Consequências da Modernidade, Editora Unesp, São Paulo.
H, C.F. 1985, Imigração Árabe. Cem anos de reflexão, São Paulo, Ícone Editora.
H, R.W.J. & S, B et al. 1996, The Psychology of Religion, Nova Iorque – Londres, The
Gilford Press. [2a ed.]
L, J. & S, R. 1965, « Becoming a Word Save. A Theory of Conversion a Deviant
Perspective », American Sociological Review ( Filadelfia, American Sociological Association), 30 :
862-875.
M, M.I. Rauter 2000, A cidade na memória de seus velhos. Estudo sobre São Carlos, Itirapina e
Arredores, tese de doutoramento, Universidade Federal de São Carlos.
M, V.L.M. 2000, Conversão ao Islam : o olhar brasileiro, a construção de novas identidades e o
retorno à tradição, dissertação de mestrado em Ciências Sociais, departamento de Ciências Sociais
da Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, Pontifícia Universidade Católica de São
Paulo (PUC), 181 p.
M, S. 2000, Dilemas identitários do Islã no Brasil, tese de doutorado, Universidade Federal
do Rio de Janeiro, Instituto de Filosofia e Ciências.
——— 2002, « Identidades muçulmanas no Brasil : entre arabismo e islamização », Lusotopie
( Paris, Karthala), 2 : 59-79.
N, N.N. 1996, Islamismo. De Maomé a nossos dias, São Paulo, Ed. Ática.
     303
O, V. Peres de & M, C. 2005, Brasileiros e Árabes : Conversão ao Islã no Brasil, comu-
nicação às XIIIas Jornadas sobre alternativas religiosas na América latina, Porto Alegre.
P, A.F. 1999, Folha de São Paulo, Caderno Especial, Fé – Ano 2000.
P, M. 1992 , « Memória e Identidade Social », Estudos Históricos (Rio de Janeiro, Associação
de Pesquisa e Documentação), V (10) : 200-212.
P, R 1999, Folha de São Paulo, Caderno Especial, Fé – ano 2000.
R, J.J. 2003, Rebelião Escrava no Brasil : A história do Levante dos Malês em 1835, São Paulo, Nova
Edição Revista e Ampliada, Companhia das Letras.
R, D. 1997, O Povo Brasileiro, São Paulo, Cia das Letras.
S, J.A. 1995, Understanding New Religions Movements, Michigan, Eerdmans Pub C°.
S, P. 1997, « O campo religioso contemporâneo no Brasil », in A. Pedro & C.A. Steil,
eds, Globalização e Religião, Petrópolis, Vozes : 113.
S G. 2005, « A moldura. Uma tentativa estética », in J. Souza & B. Öelze, eds, Simmel e
a modernidade, Brasilia, Ed. Universidade de Brasília : 119-126.
T, N.C. 2005, « Novidades do terreno : muçulmanos na Europa e o caso português »,
Análise Social ( Lisboa, Instituto das Ciências sociais), XXXIX (173) : 827-849.
T, O.M. Serra 1997, Patrícios. Sírios e Libaneses em São Paulo, São Paulo, Hucitec.
W, M. 1987, Conceitos Básicos da Sociologia, São Paulo, Morães.
W-S, M. 2002, « Simbolizando a distância : Conversão ao Islã na Alemanha e nos
Estados Unidos », Rever. Revista de Estudos da Religião (São Paulo, PUC), 2 : 1-17.
